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I L a déjà été question ici à diverses reprises des ouvrages 
d’Arthur Avalon (sir John Wôodrofte), consacrés à l’un 
des aspects les plus mal connus des doctrines hindoues ; ce 
qu’on appelle le « tantrisme », parce qu’il se base sur les 
traités désignés sous le nom générique de lantras, et qui est 
d’ailleurs beaucoup plus étendu et moins nettement délimité 
qu’on ne le croit d’ordinaire, a toujours été, en effet, à peu 
près entièrement laissé de côté par les orientalistes, qui en 
ont été écartés à la fois par la difficulté de le comprendre 
et par certains préjugés, ceux-ci n’étant d’ailleurs que la 
conséquence directe de leur incompréhension. L’un des 
principaux de ces ouvrages, qui a pour titre The Serpent 
Power, a été réédité récemment (i) ; nous ne nous proposons 
pas d’en faire une analyse, ce qui serait à peu près impos- 
sible et d’ailleurs peu intéressant (mieux vaut, pour ceux de 
nos lecteurs qui savent l’anglais, se reporter au volume lui- 
même, dont nous ne donnerions jamais qu’une idée incom- 
plète), mais plutôt de préciser la véritable signification de 

I. Thi Serpent Power , 3" édition revue ; Oanesh et Cie, Madras. — Ce volu- 
me comprend la traduction de deux texte* : Shatchakra nirûpana et Pddu- 
kû-panchüka. précédée d’une longue et importante introduction : c'est au 
contenu de celle-ci que se rapporte notre étude 
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ce dont ii traite, sans nous astreindre d’ailleurs à suivre 
l'ordre dans lequel les questions y sont exposées (i). 

Nous devons dire, tout d’abord, que nous ne pouvons pas 
être entièrement d’accord avec l’auteur sur le sens fonda- 
mental du mot yoga, qui, étant littéralement celui d' « union», 
ne pourrait se comprendre s'il ne s’appliquait essentielle^ 
ment au but suprême de toute « réalisation » ; il objecte à 
cela qu'il ne peut être question d'union qu’entre deux êtres 
distincts, et que Jtvâlmâ n’est point réellement distinct de 
Paramâimâ. Ceci est parfaitement exact, mais, quoique 
l'individu ne se distingue en effet de l’Universel qu'en mode 
illusoire, il ne faut pas oublier que c'est de l'individu que 
part forcément toute « réalisation » (ce mot lui-même n'au- 
rait autrement aucune raison d'être), et que, de son point 
de vue, celle-ci présente l'apparence d'une « union », laquelle, 
à vrai dire, n'est point quelque chose « qui doit être effec- 
tué », mais seulement une prise de conscience de « ce qui 
est », c'est-à-dire de 1’ « Identité suprême ». Un terme comme 
celui de yoga exprime donc l’aspect que prennent les choses 
vues du côté de la manifestation, et qui est évidemment 
illusoire au même titre que cette manifestation elle-même ; 
mais il en est de même, inévitablement, de toutes les formes 
du langage, puisqu'elles appartiennent au domaine de la 
manifestation individuelle, et il suffit d’en être averti pour 
ne pas être induit en erreur par leur imperfection, ni tenté 
de voir là l’expression d’un « dualisme » réel. Ce n’est que 
secondairement et par extension que ce même mot yoga 
peut être ensuite appliqué à l’ensemble des divers moyens 
mis en œuvre pour atteindre la « réalisation », moyens qui 
ne sont que préparatoires et auxquels le nom d' « union », 
de quelque façon qu'on l’entende, ne saurait convenir pro- 
prement ; mais tout ceci, d'ailleurs, n'affecte en rien l'ex* 

1. Sur beaucoup de pointa, nous ne pouvons mieux faire que de renvoyer 
d’autre part à notre propre ouvrage. U Homme et son dtvenir selon U Vidà m* 
ta, pour de plus amples explications qu’il noua est impossible de reproduire 

cadre d’un article, et que noua devons, par conséquent, supposer 
déjà connues. 
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posé de ce dont il s’agit, car, dès lors que le mot yoga est 
précédé d un déterminatif, de manière à en distinguer plu- 
sieurs sortes, il est bien évident qu’il est employé pour 
désigner les moyens, qui seuls sont multiples, tandis que 
le but est nécessairement un et le même dans tous les cas. 

Le genre de yoga dont il est ici question se rattache à ce 
qui est appelé laya-yoga, et qui consiste essentiellement 
dans un processus de « dissolution » (laya) t c'est-à-dire de 
résorption, dans le non-manifesté, des différents éléments 
constitutifs de la manifestation individuelle, cette résorp- 
tion s’effectuant graduellement suivant un ordre qui est 
rigoureusement inverse de celui de la production (srishii) 
ou du développement (prapancha) de cette même manifes- 
tation (i). Les éléments ou principes dont il s'agit sont les 
taltwas que le Sankhya énumère comme productions de 
Prakriti sous 1 influence de Purusha : le « sens interne », 
c’est-à-dire le « mental » ( manas ), joint à la conscience indi- 
viduelle ( ahankâra ), et par l’intermédiaire de celle-ci à 
1 intellect (Btiddhi ou Mahat) * les cinq tantnâiras ou essences 
élémentaires subtiles ; les cinq facultés de sensation {jnânên- 
driyas) et les cinq facultés d'action (karméndriyas) (2) ; 
enfin, les cinq bhûlas ou éléments corporels (3). Chaque 

1, U est regrettable que l’auteur emploie fréquemment, et en particulier 
pour traduire sri$hti } le mot de " création qui, ainsi qoe nous J’avons sou- 
vent expliqué, ne convient pas au point de vue delà doctrine hindoue ; nous na 
savons que trop à combien de difficultés donne lieu la nécessité de se servir 
d’une terminologie occidentale, aussi Inadéquate que possible à ce qu’il 
s agit d exprimer j mais nous pensons cependant que ce mot est de ceux 
qu’on peut assez facilement éviter, et, en fait, nous ne l’avons jamais employé 
no us -môme. Pendant que nous en sommes à cette question de terminolo- 

gie, signalons aussi l’impropriété qu’il y a à traduire samâdhi par ■ extase „ ; 
c« dernier mot est d'autant plus fâcheux qu'il est normalement employé, 
dans le langage occidental, pour désigner des états mystiques, c'est-à-dire 
quoique chose qui est d’un tout autre ordre et avec quoi il Importe essen- 
tiellement d'éviter toute confusion ; d’ailleurs, il signifie étymologiquement 
sortir de soi-même „ (ce qui convient bien au cas des états mystiques), 
andis que ce que désigne le terme de samâdhi est, tout au contraire, une 
rentrée „ de l'être dans son propre Sol. 

2. Le mot indriya désigne à la fois une faculté et l'organe correspondant, 
mais il est préférable de le traduire généralement par “ faculté d'abord 
parce que cela est conforme à son sens primitif, qui est celui de * pouvoir 
et aussi parce que la considération de la faculté est ici plus essentielle 
que celle de l’organe corporel, en raison de la prééminence de la manifes- 
tation subtile par rapport à la manifestation grossière. 

3. Nous ne comprenons pas très bien l’objection faite par l’auteur à l’emploi, 
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bhuta, avec le lanmâtra auquel il correspond et les facultés 
de sensation et d’action qui procèdent de celui-ci, est résorbé 
dans celui qui le précède immédiatement selon Tordre de 
production, de telle sorte que Tordre de résorption est le 
suivant : 1° la terre ( prithvi ), avec la qualité olfactive 
( gandha ), le sens de l’odorat (ghrâna) et la faculté de loco- 
motion (pâda) ; 2° l’eau ( ap ), avec la qualité sapide {rasa), 
le sens du goût ( rasana ) et la faculté de préhension (pâni) ; 
3° le feu ( têjas ), avec la qualité visuelle (riîpa), le sens de la 
vue (chakshus) et la faculté d’excrétion (pâyu) ; 40 Tair 
(vâyu), avec la qualité tactile ( sparsha ), le sens du toucher 
(Iwach) et la faculté de génération (upastka) ; 5 0 Téther 
{âkâsha), avec la qualité sonore (shabda) t le sens de Toule 
(shrotra) et la faculté de la parole (vâ ch) ; et enfin, au der- 
nier stade, le tout est résorbé dans le « sens interne » (marias), 
toute la manifestation individuelle se trouvant ainsi réduite 
à son premier terme, et comme concentrée en un point au 
delà duquel 1 'être passe dans un autre domaine. Tels seront 
donc les six degrés préparatoires que devra traverser suc- 
cessivement celui qui suit cette voie de « dissolution », s'af- 
franchissant ainsi graduellement des differentes conditions 
limitatives de l’individualité, avant d’atteindre l'état supra- 
individuel où pourra être réalisée, dans la Conscience pure 
(CM), totale et informelle, l'union effective avec le Soi 
suprême ( Paramâlmâ ), union dont résulte immédiatement 
la « Délivrance >» (Moksha). 

Pour bien comprendre ce qui va suivre, il importe de ne 
jamais perdre de vue la notion de l’analogie constitutive 
du « Macrocosme » et du « Microcosme », en vertu de laquelle 
tout ce qui existe dans TUnivers se trouve aussi d'une cer- 
taine façon dans l'homme, ce que le Vishwasâra Tantra 
exprime en ces termes : u Ce qui est ici est là, ce qui n'est 
pas ici n’est nulle part » (yad ihâsti lad anyatra , yan nêhâsti 

pour d^yigner les b hâtas , du root “ éléments qui est le terme trsdltloiMWl 
de 1s physique ancienne ; il n'y a pas lieu de se préoccuper de l’oubli 
lequel cette acception est tombée chez les modernes, à qui. «Tailleur», towt» 
conception proprement • cosmologique, est devenue pareillement étrangère* 
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na tat kwachii )• 11 ajouter que. en raison de la corres- 
pondance qui existe entre tous les états de l’existence, cha- 
cun d’eux contient en quelque sorte en lui-même comme 
un reflet de tous les autres, ce qui permet de « situer », par 
exemple, dans le domaine de la manifestation grossière 
qu'on l’envisage d'ailleurs dans l'ensemble cosmique ou 
dans le corps humain, des « régions » correspondant à des 
modalités diverses de la manifestation subtile, et même 
à toute une hiérarchie de « mondes » qui représentent au- 
tant de degrés différents dans l’existence universelle. 

Cela dit, il est facile de concevoir qu'il y ait dans l’être 
humain des « centres » correspondant respectivement à cha- 
cun des groupes de tatlwas que nous avons énumérés, et que 
ces centres, bien qu’appartenant essentiellement à la forme 
subtile (sûkshma-sharîra), puissent en un certain sens être 
“ localises * dans la forme corporelle ou grossière (stMla- 
sharira), ou, pour mieux dire, par rapport aux différentes 
parties de celle-ci, ces « localisations » n’étant en réalité rien 
d autre qu’une façon d’exprimer des correspondances telles 
que celles dont nous venons de parler, correspondances qui 
impliquent d’ailleurs très réellement un lien spécial entre 
tel centre subtil et telle portion déterminée de l'organisme 
corporel. C’est ainsi que les six centres dont il s’agit sont 
rapportés aux divisions de la colonne vertébrale, appelée 
Mêru-danda parce qu'elle constitue l’axe du corps humain, 
de même que, au point de vue a macrocosmique »,le Mêru 
est 1’ a axe du monde » (i) : les cinq premiers, dans le sens 
ascendant, correspondent respectivement aux régions coccy- 
gienne, sacrée, lombaire, dorsale et cervicale, et le sixième 
a la partie encéphalique du système nerveux central ; mais il 
doit etre bien compris qu’ils ne sont point des centres ner- 
veux, au sens physiologique de ce mot, et qu’on ne doit 
nullement les assimiler à divers plexus comme certains 


m.Hi » 1 . n *T*f U baton orl,,, ' I1, nique (uranma-dandat. d’autant plu* 
qu fait alluiion a plusieurs reprises au symbolisme équivalent du caducée 
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l'ont prétendu (ce qui est d'ailleurs en contradiction for- 
melle avec leur « localisation » à l'intérieur de la colonne 
vertébrale elle-même), car ce n'est point d'une identité 
qu'il s'agit, mais seulement d'une relation entre deux ordres 
distincts de manifestation, relation qui est d'ailleurs suffi- 
samment justifiée par le fait que c'est précisément par le 
moyen du système nerveux que s'établit une des liaisons les 
plus directes de l’état corporel avec l'état subtil (i). 

De même, les « canaux » subtils (nâdîs) ne sont pas plus des 
nerfs qu'ils ne sont des vaisseaux sanguins ; ce sont, peut-on 
dire, « les lignes de direction que suivent les forces vitales ». 
De ces « canaux », les trois principaux sont snshumnâ , qui 
occupe la position centrale, idâ et pingalâ , les deux nâdis 
de gauche et de droite, la première féminine ou négative, la 
seconde masculine ou positive, ces deux dernières corres- 
pondant ainsi à une « polarisation » des courants vitaux. 
Sushumnâ est « située » à l'intérieur de Taxe cérébro-spinal, 
s'étendant jusqu'à l'orifice qui correspond à la couronne 
de la tête (Brahma-randhra) ; idâ et pingalâ sont à l'exté- 
rieur de ce meme axe, autour duquel elles s'entrecroisent 
par une sorte de double enroulement hélicoïdal, pour abou- 
tir respectivement aux deux narines gauche et droite, étant 
ainsi en rapport avec la respiration alternée de l’une à 
l'autre narine (2). C’est sur le parcours de sushumnâ , et 

1. L'auteur fait remarquer très justement combien 9ont erronées les Inter- 
prétations données d'ordinaire parles Occidentaux, qui, confondant les deux 
ordres de manifestation, veulent ramener tout ce dont il s'agit à un point de 
vue purement anatomique et physiologique : les orientalistes, Ignorante de 
toute science traditionnelle, croient qu'il ne s'agit là que d’une description 
plus ou molnB fantaisiste de certains organes corporels : les occultistes, de 
leur côté, s’ils admettent l'existence distincte de l'organisme subtil, se 
l'imaginent comme une sorte de u double , du corps, soumis aux mêmes con- 
ditions que celui-ci, ce qui n’est guère pluB exact et ne peut qu'aboutir 
encore à des représentations grossièrement matérialisées : et, à ce dernier 
propos, l'auteur montre avec quelque détail combien le® conceptions des 
théosophistes, en particulier, sont éloignées de la véritable doctrine Mn- 

doue. A h 

2. Dans le symbole du caducée, la baguette centrale correspond a 
shurnnâ, les deux serpents à idâ et pingalâ : celles-ci sont aussi représentée* 
parfois, sur le bâton brahmanique, par le tracé de deux lignes hélicoïdal 
s'enroulant en sens inverse l'une de l'autre, de façon à se croiser au 

de chacun des nœuds qui figurent les différents centres. — Dans les coït» 1 " 
pondances cosmiques, idâ est rapportée à la Lune, pingalâ au Soleil, et • * 
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meme plus exactement à son intérieur (car elle est décrite 
comme renfermant deux autres « canaux ». concentriques 
et plus ténus, appelés vajrâ et chUrâ) (i), que sont placés 
les « centres » dont nous avons parlé ; et. comme sushumnâ 
est elle-même « localisée » dans le canal médullaire, il est 
bien évident qu’il ne peut en aucune façon s’agir là d’orga- 
nés corporels quelconques. 

Ces centres sont appelés « roues » (chakras), et sont dé- 
crits aussi comme des « lotus » (fadmas), dont chacun a un 
nombre déterminé de pétales (rayonnant dans l’intervalle 
compris entre vajrâ et chürâ, c'est-à-dire à l’intérieur de la 
première et autour de la seconde). Les six chakras sont : 
mûlâdh&ra, à la base de la colonne vertébrale; swâdhish- 
ihâna, correspondant à la région abdominale ; manipûra, à 
la légion ombilicale ; anahala, à la région du cœur ; vishuddha, 
à la région de la gorge ; âjnâ, à la région située entre les deux 
yeux, c’est-à-dire au « troisième œil » ; enfin, au sommet de 
la tête, autour du Brahma-randhra, est un septième « lotus », 
suhasrâm ou le « lotus à mille pétales ». qui n'est pas compté 
au nombre des chakras, parce que, comme nous le verrons 
par la suite, il se rapporte, en tant que « centre de cons- 
cience », à un état qui est au delà des limites de l’individua- 
lité (2). Suivant les descriptions données pour la méditation 
(dhyâna), chaque lotus porte dans son péricarpe le yanlra 
ou symbole géométrique du bhûta correspondant, dans 
lequel est le bîja-mantra de celui-ci, supporté par son véhi- 
cule » symbolique ( vâhana ) ; là réside aussi une « déité » 
(dévala), accompagnée d’une shakti particulière. Les « déi- 
tés 1 2 qui président aux six chakras, et qui ne sont autre chose 
que les « formes de conscience » par lesquelles passe l’être 

S'iumnd tu principe igné ; il est i.itére.sint dénoter la relation que oeoi pré- 
sente avec les trois “ Grandes Lumières „ du symbolisme maçonnique. P 

Soleil II ?“ e ,uï 1 u u ?. nd co "espond par sa nature au feu. vajrâ au 

boleil, et chitrâ ù. la Lime : 1 Intérieur de cette dernière, formant le conduit 
le plue central, est appelé Brahma-nâdl. aun 

2. Les sept nœuds du bâton brâhraanique symbolisent les sept • lotus 
dans le caducée, par contre, il semble que la boule terminale doive être rap- 
portée seulement à û f nâ t les deux ailes qui l'accompagnent s’identifiant 
alora aux deux pétales de ce - lotus * ■««îunani 
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aux stades correspondants, sont respectivement, dans 
Tordre ascendant, Brahma , Vishnu , Rudra , /sfta, 
sAâ/tf et ShambhUy qui ont d'autre part, au point de vue 
k macrocosmique », leurs demeures dans six « mondes ■ 
(lokas) hiérarchiquement superposés : Bhiîrloka , Bhuvar - 
/o&a, Swarloka , Janaloka, Tapuloka et Maharloka ; à sahas- 
râra préside Paramashiva, dont la demeure est le Satyaloka ; 
ainsi, tous ces mondes ont leur correspondance dans les 
« centres de conscience » de l’être humain, suivant le prin- 
cipe analogique que nous avons indiqué précédemment. 
Enfin, chacun des pétales des différents « lotus » porte une 
des lettres de l'alphabet sanscrit, ou peut-être serait-il plus 
exact de dire que les pétales sont les lettres mêmes (i) ; 
mais il serait peu utile d'entrer maintenant dans plus de 
détails sur ce sujet, et les compléments nécessaires à cet 
égard trouveront mieux leur place dans la seconde partie de 
notre étude, après que nous aurons dit ce qu’est Kunda- 
linî, dont nous n’avons pas encore parle jusqu'ici. 

(A suivre.) 

René Gué non. 

Mesr, 25 jumâd cl-a\val 1352 H. 


I. Loi nombres des pétales sont : 4 pour mûlâdhâra, 6 pour Btvâdhishthdnû , 
10 pour manipûra, 12 pour anâhata, 16 pour viaftuddha, 2 pour d/ftd, soit an 
total f>0, ce qui est aussi le nombre des Lettres de l’alphabet sanscrit; toute» 
les lettres se retrouvent dans sahasrûra, chacune d’elles y étant répétée 
20 fois (50 X 20 — 1 000). 



